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SACRAMENTOS Y ONTOLOGIA DE LA GRACIA 
REFLEXIONES AL FILO DE LA HISTORIA DE LA TEOLOGIA 
JOSE LUIS ILLANES 
1. El nominalismo y la Ilustración en perspectiva sacramentaria 
Dos son, tal vez, los planteamientos teológicos y culturales de épo-
cas pasadas que más han dañado a la reflexión teológico-sacramentaria, 
provocando también algunas de las incertidumbres y oscilaciones que 
hoy conoce: el nominalismo y la Ilustración. 
El cristiano, al proclamar la revelación de un Dios personal, tras-
cendente al mundo, creación suya, supuso, frente al panteísmo más o 
menos latente en las culturas precristianas, lo que podemos describir 
como una desacralización de la realidad mundana, cuya distinción con 
respecto a Dios es netamente afirmada. Pero no por eso la separó de 
Dios, sino que la religó fuertemente a El, presentándola no sólo como 
efecto de la acción divina sino como manifestación o epifanía de la 
divinidad: la entera realidad, en cuanto que nacida de las manos de 
Dios, habla de su Creador. Lo que permite poner de manifiesto el 
entronque ontológico de la sacramentalidad, aunque ésta (la sacra-
mentalidad) tenga su fundamento en la libre decisión divina y tras-
cienda sus eventuales presupuestos 1. 
Una tentación podía amenazar sin embargo al pensamiento teoló-
,gico cristiano: considerar que, para expresar la soberanía de Dios, re-
1. Sobre este punto rem1t1mos a nuestro estudio La sacramentalidad y sus 
presupuestos en «Scripta Theologica». 8 (1976) 607 ss. Entre lo sacramental y lo 
sagrado hay íntimas relaciones, como lo indica la propia etimología. No obstante 
las diferencias son grandes, ya que lo sacramental excede a lo sacro en sentido 
amplio: en el sacramento tiene lugar una actuación de Dios que trasciende todo 
el orden creado. Será oportuno tener en cuenta esta advertencia al leer algunas de 
las consideraciones posteriores. 
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sulta necesario negar la substantividad de la creatura, lo que, como 
contragolpe, priva al sacramento de anclaje humano. Así ocurrió en el 
nominalismo, desde dos planteamientos convergentes: 
a) su contingentismo ontológico, que pulveriza los seres y re-
duce e! universo a una yuxtaposición de momentos puntuales, sm 
nexo o conexión alguna 2; 
b) su individualismo gnoseológico, que, al circunscribir el cono-
cimiento al singular concreto, visto en su particularismo factual, cierra 
la mente a toda percepción natural de la analogía de! ser. 
La consecuencia será, como es obvio, la exclusión de todo sentido 
natural de la sacralidad (la realidad no revela a Dios, que se manifesta 
sola y exclusivamente a través de su palabra), y la presentación de 
los sacramentos como ritos establecidos arbitrariamente por la volun-
tad divina. La teología patrística y medieval había puesto de relieve 
que la trascendencia de la gracia implica que ninguna realidad natural 
puede, por sí misma, representarla y, menos aún, comunicarla. De ahí 
e! aforismo sacramenta ex institutione significant, ya que sólo la libre 
voluntad de Dios puede otorgar una función significante respecto a lo 
sobrenatural. No obstante, esa teología clásica mantuvo a la vez que 
existía un nexo entre esa voluntad divina y la capacidad de significar 
presente en los seres: los signos sacramentales no son signos naturales, 
pero tampoco son signos puramente arbitrarios, sino signos mixtos, es 
decir realidades que significan en virtud de un acto institucional que 
concreta y eleva a un orden superior una virtualidad significante. Esa 
armonía se rompe con e! planteamiento nominalista, que conduce a 
presentar los sacramentos no ya como e! fruto de una condescendencia 
o adecuación de Dios a la condición humana, sino como la manifes-
tación de una decisión divina que no tiene más razón y contenido que 
e! propio querer de Dios; ritos por tanto que significan sólo en la 
medida en que la palabra de Dios les hace significar 3. 
Lutero radicaliza las consecuencias de este planteamiento. No sólo 
porque hereda y continúa el trasfondo filosófico nominalista, sino por-
que su concepción del pecado y su consiguiente postergación de la 
salvación para e! momento de la escatología, le conducen, de una parte, 
a privar al sacramento de contenido actual de gracia, concibiéndolo 
2. Para una consideración de este tema y sus antecedentes en el pensamiento 
islámico puede consultarse E. GILSON, La unidad de la experiencia filosófica, Ma-
drid, 1973, p. 44 ss. 
3. Las implicaciones del nominalismo en la debilitación histórica del sentido 
de lo sacro han sido puestas de relieve por L. CENCILLO, El mito, Madrid, 1974, 
pp. 48-49. 
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como rito que rememora el pasado y anuncia el futuro pero que no 
va acompañado de una comunicación de Dios en el presente; y, de 
otra, a concebir las realidades mundanas como sometidas por entero 
a la pecaminosidad y, por tanto, como incapaces de cualquier función 
mediadora o epifánica respecto a la acción divina. Sólo la palabra hace 
presente a Dios en el mundo. El rito desaparece, excepto cuando lo 
testimonia con absoluta claridad la Biblia, pero, en este caso, no se 
consigue captar ni profundizar en su por qué. 
La Ilustración, desde una perspectiva distinta, va a tener efectos 
paralelos, ya que algunos de sus presupuestos conducen de manera muy 
directa a deformar lo sacramental o, al menos, a minusvalorarlo. Tres 
son, a nuestro juicio, los puntos decisivos: 
a) su gnoseología racionalista, que obscurece el sentido del mis-
terio o, en términos más amplios, la conciencia de la profundidad del 
ser, y lleva, de una parte, a emitir un juicio peyorativo sobre las eta-
pas anteriores de la historia del pensamiento, y, de otra, a concebir 
a la inteligencia como una facultad no contemplativa, sino racioci-
nante y dominadora; 
b) su moralismo, es decir su elevación de la ética a la condición 
de dimensión básica del vivir humano, con la consiguiente -o prece-
dente- depreciación tanto de la religión como de la metafísica; 
c) su intelectualismo, derivado de la dicotomía establecida por 
Descartes entre espíritu y materia, que desemboca en una antropología 
en la que no cabe una auténtica valoración de lo corporal. 
La consecuencia de todo ello es un desconocimiento del valor del 
rito como momento en el que el hombre se abre a 10 trascendente, para 
concederle un valor exclusivamente pedagógico (mera ejemplificación 
visual de lo que ya transmite la palabra) o, peor aún, para condenarlo, 
identificándolo sin más con la magia, considerada a su vez como ex-
presión, en una época ingenua y primitiva de la humanidad, de ese 
deseo de dominio de la materia que, alcanzada la madurez del hombre, 
se expresa en la ciencia y en la mentalidad o actitud científico-téc-
nica que la acompaña. 
No han faltado voces -en especial a partir de Schelling y su 
reflexión filosófica sobre el mito 4_ que denunciaron los errores de 
interpretación y de planteamiento en que incidían los sectores del 
4. Para una introducción a este aspecto del pensamiento schellingiano puede 
verse X. TILLIETE, Schelling: la mythologie expliquée par elle-méme, en Le mythe 
et le symbole, París, 1977, pp. 39-53. 
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pensamiento ilustrado a los que hemos hecho referencia. La disputa 
atrajo, sin embargo, la atención casi exclusivamente de filósofos y de 
historiadores de la religión, sin que hubiera apenas participación de 
teólogos en sentido estricto. El resultado fue que, de una parte, la 
Teología dejó de aportar al diálogo intelectual las luces que derivaban 
de su propia reflexión sobre los sacramentos; y que, de otra, la sacra. 
mentaria continuó desarrollándose al margen de las preocupaciones 
que estaban presentes en otros ambientes intelectuales, exponiéndose 
a que llegara un momento en que influyeran sobre ella, sin crítica 
previa, ideas que habían llegado a ser comunes. Es 10 que, de hecho, 
acabó ocurriendo. 
2. De la teología dialéctica a la teología de la secularización 
Se ha escrito que una de las principales preocupaciones de Rudolf 
Bultmann fue la de superar la dialéctica sujeto-objeto, por considerar 
que esa dialéctica equivale a presentar el conocimiento conceptual 
como una actividad ordenada a describir los seres desde el exterior, 
manteniendo al sujeto como distinto y distante de ellos y, por tanto, 
en condición de dominarlos y manipularlos. De ahí que frente a un 
conocimiento conceptual, así entendido, postulara un conocimiento 
existencial en el que, renunciando a toda pretensión de dominio, se 
conocería a partir del amor que se tiene a 10 conocido y por tanto 
uniéndose con él, sometiéndose a él 5. No es éste el momento de dis-
cutir si es ése o no el mejor punto de partida para abordar el estudio 
del entero sistema bultmaniano, digamos sólo que, comprendiendo y 
compartiendo la reacción de Bultmann frente al predominio de la 
actitud pragmático-técnica, debemos a la vez afirmar que su forma 
de plantear y resolver el problema manifiesta que también él depende 
de una gnoseología racionalista: es porque desconoce el carácter in-
tencional, y, por tanto, unitivo, del conocimiento conceptual, por lo 
que identifica objetividad con reducción a mero objeto de la realidad 
conocida y por lo que busca una salida al problema no en la inteli-
gencia misma, sino, por así decir, al margen de ella o, al menos tras-
cendiéndola. 
Su consideración del conocer conceptual como un conocer pragmá-
tico y dominador influye en todo su sistema, y, concretamente, en su 
5. Cfr. Andre MALET, Mytbos et lagos. La pensee de Rudol! Bultmann, Gi· 
nebra, 1962, p. 5. 
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interpretación del mito y de la actitud religiosa en general. Así 10 
manifiesta, entre otras, una frase particularmente significativa: «El 
mito objetiva el más allá en un más acá, y, por tanto, en una realidad 
de la que cabe disponer» 6. El mito, según Bultmann, presupone la 
percepción por parte del hombre de un más allá, la convicción de que 
la realidad no nos resulta por entero disponible, más aún de que nos 
encontramos ante realidades superiores a 10 humano, frente a las que 
no cabe otra actitud que la de abrirse y entregarse. Pero implica, a 
la vez, la negación dialéctica de esa misma convicción: las ansias de 
dominar ese más allá, traduciéndolo, objetivándolo de forma concep-
tual, en un más acá del que cabe disponer, y al que cabe manejar. El 
mito surge, en suma, de la tendencia del hombre a afirmarse de forma 
egoísta y dominadora. 
Bultmann toma su visión del mito de aquellas corrientes raciona-
listas que identifican mito, rito y magia, y, en este sentido, depende 
de ellas. No está ahí, sin embargo, el trasfondo último de su pensa-
miento: éste se encuentra más bien en esa radicalización de la con-
cepción luterana del pecado, propia de la teología dialéctica protestan-
te, de la que deriva la contraposición radical entre 10 cristiano y 10 
humano o, por expresarnos en la terminología de Barth, entre la re-
velación y la religión. El resultado es una presentación del sacramento 
cristiano en la que, de forma programática, se intenta excluir todo 10 
que, de algún modo, 10 asemeje, aunque sea lejanamente, al mundo 
del rito y de la religiosidad, hasta concebirlo como verbum visibile, 
como palabra hecha visible. Bien entendido que se trata de una palabra 
en sentido bultmaniano, es decir, palabra que anuncia el hecho de la 
salvación y que, por tanto, llama e interpela, pero que no comunica 
la gracia. En otros términos, al sacramento se le aplica también el 
principio según el cual el hombre no dispone ni puede saber del 
acontecer de la gracia, sino que debe mantenerse en actitud de dispo-
nibilidad ante un Dios que, siendo él totalmente Otro, conserva, en 
todo instante, su suprema libertad y su absoluta autoridad, más aún 
su heterogeneidad 7. 
La aventura de la teología dialéctica culminó, a través de diversos 
avatares, en la teología de la secularización y de la muerte de Dios 8. 
La afirmación de una mundanidad del mundo, entendida al modo de 
Bonhoffer, con la consiguiente promoción de un «cristianismo no re-
6. Kerygma und mythos, I1, p. 184. 
7. Glauben und Verstehen, 1, pp. 180-181. 
8. Un resumen de esa historia, puede encontrarse en nuestra obra Hablar de 
Dios, 2: ed.) Madrid, 1974. 
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ligioso», hizo que la noción misma de 10 sacramental desapareciera. El 
cristianismo quedó así reducido a ética, a la imitación de un Jesús in-
terpretado como hombre para los otros. Esa situación favoreció la ex-
pansión de otro movimiento surgido poco después y que repercutió 
a su vez en ella: la teología de la liberación. El planteamiento marxis-
ta, que esa teología asume, no deja, en efecto, lugar para celebración 
sacramental alguna: 10 único que cabe, desde esa óptica, son reuniones 
comunitarias ordenadas a facilitar la toma de conciencia o a promover 
la actitud de compromiso, pero nada más 9. 
3. Sacramento) rito y gracia 
A pesar del poco tiempo transcurrido desde la eclosión de esos 
movimientos -menos de veinte años-, el desarrollo de los aconte-
cimientos ha bastado para hacer desaparecer muchas de sus afirma-
ciones, concretamente sus pronósticos sobre el fin de la religión y el 
advenimiento de una situación cultural caracterizada por la desapari-
ción del sentido de 10 sacro y de la religiosidad en general. En esta 
coyuntura, dos actitudes resultan posibles. Cabe, en efecto, que la 
experiencia de estos últimos años y la comprobación del pervivir, e 
incluso del resurgir, de la religiosidad provoquen un análisis crítico 
de los puntos de partida que condujeron a posiciones como las men-
cionadas. Así ha ocurrido en algunos casos. Pero hay también quienes, 
admitiendo el dato histórico, intentan asumirlo sin variar substancial-
mente las coordenadas generales de los planteamientos anteriores. 
Uno de los esfuerzos más decididos en esta última dirección es el 
realizado recientemente por José María Castillo en su obra Símbolos 
de libertad 10. Al inicio del libro, una constatación de tipo sociológico: 
hoy -afirma- «ya nadie se atrevería a escribir ni dos palabras se-
guidas sobre la muerte de Dios o sobre la era poscristiana. Porque 
van pasando los años y el hecho es que la religión no decae. Es más, 
hay señales evidentes de que últimamente 10 religioso está cobrando 
nueva fuerza» 11. Esta constatación contribuye a que Castillo dirija su 
9. El autor que, en la línea de la teología de la liberación, evidencia una 
mayor preocupación por asumir la dimensión sacramentaria es, a nuestro juicio, 
Leonardo Boff. La lectura de sus escritos (incluido el más importante a este 
respecto: Los sacramentos de la vida, Santander, 1977) confirma la imposibilidad 
de dar razón, a partir de esas premisas, de la realidad sacramental. 
10. José María CASTILLO, Símbolos de libertad. Teología de los sacramentos, 
Salamanca, 1981. 
11. O.c., p. 10. 
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atención hacia el sacramento, si bien completando su posición me-
diante una fuerte oposición a la realidad sacramental tal y como es 
vivida y predicada en la Iglesia. Lo que viene, en suma, a propugnar 
es una reforma del existir cristiano más radical que la operada hasta 
ahora. En los últimos años -afirma- ha tenido lugar, en 10 doctri-
nal, una profunda evolución en el cristianismo, pero la práctica sacra-
mental ha permanecido sin variaciones. Se han introducido cierta-
mente modificaciones en la liturgia, pero no se ha ido a la raíz: más 
aún, en el fondo, se ha mantenido inmutada una cierta forma de en-
tender la praxis sacramental. Y es precisamente eso 10 que debe ser 
modificado, porque --como 10 documenta la evolución sociológica ya 
mencionada- la práctica litúrgica, sacramental o religiosa es momento 
esencial de una fe o de una religión: sólo modificando esa praxis se 
alcanza una auténtica modificación de la religión misma 12. 
Toda su construcción se basa en una afirmación que aparece ya 
desde las primeras páginas y se va perfilando en las sucesivas: la con-
traposición entre rito y símbolo. Por rito entiende Castillo la repeti-
ción de ceremonias, gestos o palabras preestablecidas. Por símbolo, 
unas palabras o una acción que aspiran a expresar una experiencia y, 
particularmente, una experiencia honda y vital 13. El rito es, para Cas-
tillo, una realidad esencialmente negativa, contraria a la espontaneidad 
y, en ese sentido, no sólo expuesta a la pura exterioridad sino abocada 
necesariamente a ella, más aún vinculada estrechamente a la magia; 
realidad, en suma que deforma la relación del hombre con Dios y con 
el mundo y que implica la huída frente al compromiso existencial y 
la irresponsabilidad 14. El símbolo es, en cambio, realidad positiva, 
que hunde sus raíces en los más profundos estratos de la personalidad 
del ser humano, que tiende a manifestar corporalmente sus vivencias, 
especialmente si son auténticas y sentidas. Esto no quiere decir -ad-
vierte Castillo- que los símbolos no estén expuestos a decadencia: 
pueden en efecto decaer, ya que una acción que nació para expresar 
una experiencia puede continuar repitiéndose aunque esa experincia 
haya cesado. Si así ocurre -concluye- ha perdido su valor simbólico; 
en otras palabras, el símbolo ha generado en rito 15. 
Habría, tanto desde la perspectiva de la historia de las religiones 
como de la antropología, muchas observaciones que hacer a esa rígida 
contraposición entre rito y símbolo, que simplifica indebidamente una 
12. a.c., pp. 12·14. 
13. a.c., p. 171 ss. 
14. a.c., p. 140 ss. 
15. a.c., p. 183 ss. 
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realidad bastante más rica y compleja. En todo caso, la tesis que Cas-
tillo sostiene es clara, y también lo son las consecuencias que derivan 
de ella al aplicarla a la cuestión sacramentaria. A nivel de la praxis 
sacramental, desemboca en una crítica de toda la liturgia actual, pro-
pugnando la desaparición de cualquier ritual fijo para dar paso a una 
espontaneidad de formas nacidas de la experiencia y mudables con 
ella. A nivel teorético, lleva a una presentación del sacramento como 
realidad dependiente de la experiencia y derivada de ella. 
Esta última afirmación choca frontalmnte con la noción de sacra-
mento como acción de Dios que confiere u otorga la gracia. Castillo 
lo advierte e intenta salvar ese escollo. De ahí que, de una parte, afir-
me que su planteamiento no excluye una acción divina, sino que la 
presupone: es, en efecto ~ice- la acción de Dios lo que suscita 
la experiencia que luego el sacramento expresa 16. Y que, de otra, diga 
que tampoco excluye una total eficacia de la celebración misma: toda 
celebración -comenta-, a la vez que expresa experiencias anterio-
res, da lugar a experiencias nuevas y, en ese sentido, trae consigo un 
desarrollo de la vivencia 17. Por desgracia esas precisiones, que pueden 
ser más o menos ciertas, dejan a un lado la realidad profunda del sa-
cramento cristiano; como ha escrito Pere Tena, «si todo se funda en 
la experiencia de un hombre y de una comunidad que comparte sus 
compromisos, los sacramentos ya no son más que la conclusión ges-
tual de la plática o de la revisión de vida. Y esto es muy religioso, pero 
no llega a ser el sacramento de la Iglesia» 18. 
A decir verdad, aunque Castillo haga referencia, al tratar de los 
sacramentos, a la acción de Dios, su preocupación fundamental, en esta 
materia, se mueve en una dirección diversa: aquella precisamente que 
expresa mediante un amplio y casi constante recurso a los vocablos de 
experiencia y compromiso. Su gran enemigo es el ritualismo exterior y 
vacío. Nada más legítimo que combatir una tal falsificación del cris-
tianismo: un pretendido encuentro con Dios que no implique cambios 
existenciales, es precisamente eso, un encuentro pretendido, falso, 
inauténtico. 
El problema es que Castillo no sólo deposita una confianza des-
16. «La acción de Dios se hace presente en la experiencia humana del cre-
yente; y es esa experiencia, suscitada por el Espíritu, la que se expresa simbólica-
mente en el sacramento» (a.c., p. 218) «Dios actúa en el sacramento, pero no 
por la mediación instrumental del rito, sino por la experiencia que vive el cre-
yente y mediante esa experiencia» (p. 219). 
17. «El símbolo tiene la virtualidad, no sólo de expresar la experiencia, sino 
también de aumentar e intensificar esa misma experiencia» (a.c., p. 449). 
18. Pere TENA, A propósito de «Símbolos de libertad», en "Phase», 21 (1981), 
p. 438. 
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mesurada en la espontaneidad -la parcialidad de su antropología es 
aquí muy clara-, sino que además manifiesta una curiosa ceguera ante 
lo teologal, que le lleva a deformar la realidad de las cosas. Una de 
las razones últimas tal vez esté en que, a fin de cuentas, no consigue 
superar el moralismo heredado de la Ilustración: las coordenadas de 
su pensamiento son una palabra que anuncia, un compromiso ético y 
una experiencia de libertad, olvidando realidades más hondas de las 
que esas actitudes existenciales son, en su caso, manifestación y refle-
jo. Hay en el cristianismo experiencia y compromiso, pero ni la una 
ni el otro constituyen el momento fundante: la realidad cristiana cen-
tral es Dios comunicado en la gracia. Si la tradición dogmática y teo-
lógica han definido al sacramento como causa, y causa ex opere ope-
rato, no es, en modo alguno, porque hayan olvidado la urgencia de 
la decisión ética ni porque se hayan dejado contaminar por la magia, 
sino, sencillamente, porque han permanecido fieles al dato evangélico. 
Hablar de eficacia sacramental y de eficacia ex opere operato, es 
hablar del poder de Dios: es proclamar que es Dios, y no el hombre, 
quien justifica, que es la acción de Dios, y no la acción del hombre, 
la fuente de la salvación. Pero esas afirmaciones implican y reclaman 
otra: el reconocimiento del don de la gracia, fruto de esa acción divina 
que transforma el ser del hombre en su nivel profundo, más allá de la 
acción y de la experiencia, aunque redunde en ellas. El olvido de esta 
realidad conduce inevitablemente a oscurecer por entero la teología 
sacramentaria. En otras palabras, para explicar el sacramento no bas-
tan las categorías existenciales, éticas o experienciales, sino que es 
necesario acudir, además, a las ontológicas o metafísicas, porque sólo 
con ellas puede ser expresado el núcleo substancial 19. Y esta es la 
conclusión que aspirábamos a subrayar como conclusión del recorrido 
histórico que hemos realizado. 
19. Ciertamente no las categorías provenientes de cualquier ontología --el 
panteísmo nos conduciría fuera de camino-, sino de una ontología de la creación, 
que, por tanto, admite, fundamenta y proclama lo nuevo y lo gratuito. Pero esta 
consideración nos llevaría a aspectos del tema distintos de los que hemos consi-
derado. Remitimos, por 10 demás, para desarrollar este punto, a las sugerencias 
contenidas en el escrito ya citado en la nota 1. 
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